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SAMKHYA DI BALI: 
TELAAH PERUBAHAN PARADIGMA MELALUI PENGGUNAAN 






The canonical relation between the samkhya philosophy (based on the Samkhya Karika) and Aji 
Sangkya can be obviously observed through the title. The dualistic –discrimination of the purusha 
and the prakriti—discourse is always embedded to the samkhya system of philosophy since it was 
coined by Kapila (600 BC). This discourse has been spread out to all over the world, including 
the Archipelago. The influence can be read in several texts as Wrhaspati Tattwa and Tattwa Jnana 
(14th—15th AD) but the discourse of dualistic has been very different, supposedly undergoing a par-
adigm shift. The focus of this article is to analyze the paradigm shift signified by the language use 
based on the radical hermeneutics (deconstruction) supported by the contextual stylistics approach. 
The result shows that the paradigm shift of the samkhya philosophical discourse is found in Aji 
Sangkya in several levels as ontological shift of philosophical discourse from materialistic-spirit-
ualistic into saivistic-humanistik, from anxiety into saivistic, shift in the philosophical discourse of 
prakriti atau pradhana, purusha, buddhi atau mahat, ahamkara (ahangkara), manas, and all of 
the levels of paradigm shift are accumulated in the shift of the philosophical discourse structure or 
pattern of manifestation. This means that the Aji Sangkya of the Balinese modern philosophical text 
can be taken as the reformation of the philosophical discourse of samkhya.      
Keywords: paradigm shift, samkhya, Balinese, aji sangkya, language use
I. PENDAHULUAN
Sistem filsafat tertua yang dikenal 
mewacanakan pandangan dualistik adalah 
Samkhya di India (diperkirakan sudah ada 
sebelum 602 SM, sebelum Buddha) (Zimmer, 
2003: 275; Suamba, 2003: 62; Saraswati, 2008: 
2; Gitananda, 2014: 6). Sistem filsafat Samkhya 
selanjutnya dipandang oleh para teolog sebagai 
sistem filsafat dengan karakter ateistik atau 
tanpa kehadiran sosok Tuhan di dalamnya. 
Jika dicermati kembali dengan perlahan, dalam 
Samkhya, secara kebahasaan, sosok idola adalah 
prakrti yang diikuti oleh purusha (lih. Saraswati, 
2008; Gitananda, 2014). Jadi, ’ada’ (manusia) 
disebabkan oleh kedua azas ini.
Dalam Samkhya pemahaman tentang 
’ada’ kemudian disistematisasi sedemikian rupa 
sehingga terdapat 24 (duapuluh empat) kategori 
filsafati (tatwa), yang menjadi 25 (duapuluh 
lima) jika purusha ’azas spiritual’ dimasukkan 
sebagai salah satu kategori. Keseluruhan tatwa 
tersebut berkembang dari dua azas tadi. Dalam 
perkembangan selanjutnya, keduapuluh-lima 
kategori tersebut secara utuh diadopsi ke dalam 
sistem filsafat Yoga, lalu ditambahkan kategori, 
yang dipandang para teolog akhirnya bersifat 
teistik, yaitu ’Ishvara’ sehingga menjadi 26; 
kata yang pertama kali pada bab I sutra ’ayat’ 
26, ”Ishvarapranidhanadva (atau dengan sujud 
kepada Ishvara)” (lih. Sura dan Yasa, 2009: 35; 
Vivekananda, 1976: 138) – kata Ishvara tidak 
pernah diterjemahkan. Perbedaan orientasi 
filsafati kedua sistem filsafat tersebut tentunya 
dapat menjadi pertimbangan menanggapi ateistik 
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Samkhya dan teistik Yoga, yaitu Samkhya dapat 
dipahami sebagai sistem filsafat yang lebih bersifat 
materialistik dan Yoga bersifat spiritualistik (bdk. 
Pott, 1966: 3; Zimmer, 2003: 303--304). Dengan 
karakter teistik itu, dalam perkembangannya 
Yogasutra jauh lebih dikenal. Sedangkan Samkhya 
Karika, sebagai teks mengenai Samkhya yang 
paling populer atau yang disebut-sebut sebagai 
Samkhya Klasik1, sampai sekarang belum banyak 
dibahas. 
Kategori-kategori filsafati dalam Samkhya 
Karika dan Yogasutra juga dapat ditemukan 
dalam teks-teks berbahasa Jawa Kuna di 
Nusantara (zaman pramodern atau prakolonial), 
khususnya di Jawa, di antaranya dalam Dharma 
Patanjala (ditulis abad ke 15 di Jawa Barat), 
Tattwajnana (ditemukan di Jawa Tengah sebagai 
koleksi Merapi-Merbabu setelah runtuhnya 
Majapahit), Wrhaspatitattwa (diselamatkan atau 
ditemukan di Bali) (Acri, 2011; 2013: 72-74). 
Ini mengindikasikan bahwa pemahaman tentang 
’ada’ yang sama, yaitu dualistik, juga dimiliki 
oleh pemikir di Nusantara kala itu sehingga 
teks-teks dari luar yang dipandang mewakili 
atau menggugah pemahaman ke arah itu sangat 
berterima. Uniknya, teks-teks dari luar itu tidak 
begitu saja diadopsi, tapi dideskripsikan kembali, 
dianalisis, dan ditransformasi sehingga muatannya 
terpelihara, namun unsur lain juga muncul, seperti 
kearifan lokal. Dengan begitu, terdapat rasa lokal 
dalam setiap teks-teks tersebut walaupun muatan 
dualismenya masih kental.
Selanjutnya, zaman kolonial Belanda di 
Nusantara, khususnya di Bali, tidak menyurutkan 
bergulirnya wacana filsafati dualistik yang 
diwariskan dari zaman pramodern, prakolonial – 
atau bahkan langsung dari sistem filsafat Samkhya 
atau teks Yogasùtra dari India2 – di kalangan 
orang-orang yang menekuni sastra Bali atau 
seringkali disebut anak nyastra, khususnya sastra 
bergenre tattwa sebagai subgenre dari tutur3. 
Terbukti, dua tahun setelah Indonesia menyatakan 
kemerdekaannya pada tahun 1945, di Bali terbitlah 
sebuah teks segenre berjudul ”Aji Sangkya” 
1  Lih. Larson (2005)
2  Lih. Levi (1933: xi) dan Ras (2014: 233)
3  Lih. Acri (2013: 71)
(selanjutnya disingkat AS) pada tahun 1947 oleh 
Ida Ktoet Djelantik4 (meninggal 18 November 
1961), dari kecamatan Banjar, Singaraja. 
Secara historis, teks AS dapat dikatakan 
sebagai teks hasil transformasi dari beberapa 
teks di atas, karena memang muncul belakangan 
dan Ida Ktoet Djelantik diketahui merupakan 
pembaca besar teks-teks sejenis (lih. Yasa, 2010; 
Djelantik, 1947). Terlebih lagi, dengan memakai 
judul Aji Sangkya, Ida Ktoet Djelantik sangat jelas 
telah mengaitkan karyanya dengan sistem filsafat 
Samkhya
Bahasa yang digunakan adalah bahasa 
Bali ragam kepara atau kasamen (bahasa sehari-
hari), namun tetap ada perhatian pada kode etik 
kebahasaan di Bali. Begitu juga dengan istilah-
istilah berbahasa Sanskerta dengan pelafalan 
mengikuti kaidah fonologis bahasa Bali. Oleh 
karena itu, dapat diduga beragam unsur lokal telah 
dimasukkan demi suatu keberterimaan teks AS 
pada masyarakat lokal (Bali). Dugaan bahwa telah 
terjadi perubahan paradigma (paradigm shift) 
pada ranah ontologis, atau wacana mengenai ‘ada’ 
mengarah kepada kerangka pikir dualistik yang 
berasal dari sistem filsafat Samkhya telah berubah 
secara parsial, atau bahkan secara totaliter dalam 
AS sehingga perlu dilakukan pembandingan 
kembali. Hal ini disebabkan adanya asumsi 
bahwa suatu pandangan filsafati dalam suatu teks 
tidak mungkin serta merta dapat diterima secara 
mutlak atau ditangkap secara total oleh pembaca 
sesuai dengan intensi pengarangnya (bdk. 
Teeuw (1983:25) bahwa ciri karya sastra yang 
paling khas bukanlah penerapan konvensi sastra 
yang berlaku pada masa dan di satu tempat dan 
untuk satu bahasa, melainkan sebaliknya, yaitu 
penyimpangan dari kode sastra itu, peniadaannya, 
pendobrakannya). Demikian halnya dalam proses 
pemahamannya, suatu teks pasti menghadirkan 
dinamika tersendiri dalam permenungan pembaca 
(bdk. Iser, 1980: 22; 29). Jika wacana yang muncul 
4  Penulisan nama sesuai yang tertera pada 
buku asli (1947) dan terbitan Widya Dharma Denpasar 
(2008). Selanjutnya, penulisan nama pengarang ini telah 
disesuaikan dengan EYD, sehingga menjadi Ida Ketut 
Jelantik, seperti pada Wisasmaya (ed.) (2012), Acri (2013), 
dan Palguna (2015). 
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dalam pemahaman pembaca dihadirkan kembali 
dalam sebuah karya, maka dapat diduga telah 
terjadi perubahan paradigma seiring waktu dan 
posisi penanggapan terhadap filsafat Samkhya.  
Materi dan Metode
Ratna (2013: 330) menjelaskan bahwa 
paradigma adalah perangkat pemahaman yang 
sudah ada, sudah terstruktur dalam pikiran peneliti 
(pembaca). Jika disatukan kembali dengan 
kata ‘perubahan’, dalam bahasa Inggris, istilah 
‘perubahan paradigma’ disebut paradigm shift, 
yang berarti suatu perubahan besar dan penting 
yang terjadi pada cara sesuatu dilaksanakan atau 
dipahami (Oxford Advanced Learner’s Dictionary 
Edisi 7 Versi Elektronik). Jadi, dalam penelitian 
ini, istilah ‘perubahan paradigma’ dipahami 
sebagai perubahan atau perkembangan gugusan 
sistem pemikiran yang terdapat dalam teks AS 
dalam memanifestasikan wacana filsafat Samkhya 
yang berasal dari teks Samkhya Karika (SK) 
karya Ishvara Krishna –teks ini yang digunakan 
mendefinisikan kata ‘Samkhya’.
Aji Sangkya adalah sebuah teks, karya, 
naskah, atau tulisan yang mengandung ilmu 
atau ajaran suci tentang 25 tattwa (kategori 
filsafati yang sesuai dengan yang terdapat dalam 
filsafat Samkhya). AS dapat dipandang sebagai 
teks filsafat Bali modern yang merupakan karya 
tertulis yang ditulis oleh Ida Ktoet Djelantik pada 
tahun 1947. Dalam buku aslinya, bahasa yang 
digunakan adalah bahasa Bali dengan ejaan lama 
berhuruf latin, namun kemudian ejaan lama ini 
telah disesuaikan dengan ejaan bahasa Bali yang 
disempurnakan (baca: EYD) dan disunting secara 
filologis oleh Yasa dan Jelantik (2008). Dengan 
kata lain, AS adalah objek material dari penelitian 
ini demi penemuan objek-objek formal yang 
menjadi fokus kajian. 
Tujuan telaah dalam bentuk artikel ini 
adalah mengelaborasi dan memahami perubahan 
paradigma pada tataran wacana yang terjadi dalam 
AS sebagai teks filsafat Bali (modern), dalam hal 
ini wacana filsafati dualistik sesuai dengan sistem 
filsafat Samkhya. Hal ini berarti bahwa studi ini 
bertujuan menunjukkan perbedaan-perbedaan 
wacana filsafati yang menyolok dalam kedua teks 
sehingga dapat dipandang telah terjadi perubahan 
paradigma. Perbedaan-perbedaan wacana filsafati 
dalam AS dan SK dipahami dengan pendekatan 
kualitatif melalui peranti hermeneutika radikal 
(dekonstruksi) yang sejalan dengan stilistika 
kontekstual. Dengan begitu segala pembedaan 
dapat serta merta dilaksanakan karena kedua 
teori mempertimbangkan segala hal yang dapat 
menunjang proses interpretasi.   
II.  PEMBAHASAN
Secara garis besar, struktur teks AS disusun 
menurut rancangan deduktif. Pemahaman 
terhadap substansi teks ini disusun mulai dari yang 
paling umum ke yang paling khusus. Struktur 
deduktif AS ini jelas berbeda dengan struktur 
teks Samkhya Karika (SK) yang cenderung 
induktif atau pemahaman dari khusus ke umum. 
Dari pengelaborasian secara umum berdasarkan 
struktur teks tersebut sudah dapat dipahami 
telah terjadi perubahan struktural yang dapat 
memicu perubahan-perubahan lain. Persamaan 
kedua teks adalah sama-sama memiliki sifat 
deskriptif-eksplanatoris, yaitu mengutamakan 
penggambaran sejelas-jelasnya sampai yang 
dijelaskan benar-benar dipahami sesuai yang 
dimaksud pengarang. Dalam teks yang bersifat 
demikian, terdapat bagian-bagian sebagai fase-
fase pembacaan sehingga terjadi pemahaman 
tahap demi tahap secara struktural terhadap teks 
dalam pikiran pembaca. 
Secara sistematis teks AS cenderung 
membahas segala hal yang bersifat abstrak terlebih 
dahulu sebelum sampai kepada yang konkret. 
Pembahasan dalam AS dibagi menjadi sepuluh bab 
dengan masing-masing judul yang merefleksikan 
topik bahasan pada setiap bab atau sepuluh 
klasifikasi. Bab-bab tersebut adalah Paramasiwa 
Tatwa, Sadasiwa Tatwa, Siwatma Tatwa, Purusa 
miwah Predana Tatwa, Cita, Budi, Ahengkara, 
Ekadasendria miwah Panca Tan Matra, Panca 
Mahabuta, dan Manusa. Berikut adalah tahap demi 
tahap perubahan wacana filsafati atau pemahaman 
yang mendukung perubahan paradigma wacana 
filsafat Samkhya dalam AS.
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2.1  Perubahan Wacana Filsafati Materialistik-
Spiritualistik menjadi Siwaistik-
Humanistik
Untuk memahami perubahan pada tataran 
ini fokus diarahkan pada hubungan purusha dan 
prakriti (pradhana). Dalam SK, manifestasi 
prakriti atau aspek materi menjadi fokus pertama 
atau hadir lebih dulu, lalu keterhubungannya 
dengan purusha sehingga seluruh materi-materi 
tersebut berkesadaran, sampai pada bagaimana 
melepaskan hubungan segala materi dengan 
purusha sehingga terjadi kelepasan (kaivalya). 
Kutipan berikut adalah bait-bait yang mengandung 
wacana ke arah itu.
Tabel 1
Data Pembandingan SK dan AS: Perubahan 
Wacana Filsafati Materialistik-Spiritualistik 
menjadi Siwaistik-Humanistik
“ M ū l a p r a k r i t i r a v i k r i t i r m a h a d ā d y ā h 
prakritivikritayah sapta;
Shodhashakastu vikāro na prakritirna vikritih 
purushah (SK. 3).”
“Mūla prakriti ‘akar penyebab atau sifat dasar atau 
materi’ tidak berevolusi (tidak berkembang dari 
yang lain) atau avikriti ‘tak tercipta’ dan tidak hidup 
dengan atau dalam dirinya. Tujuh aspek yang prinsip 
dimulai dari mahat atau buddhi ‘prinsip utama atau 
inteligensi tertinggi’, yang selanjutnya menjadi 
ahamkara ‘ego’ dan panca tanmatra ‘elemen halus’ 
berkembang dari yang lain, ialah vikriti tattwa ‘yang 
tercipta’ juga prakriti tattwa ‘yang mencipta’. Lalu, 
terdapat enam belas aspek, yaitu manas ‘pikiran 
yang tiada henti-hentinya bergerak dari satu titik 
ke titik yang lain’, jnanendriya atau buddhi-indriya 
‘panca indra’, panca karmendriya, dan panca 
mahabuta adalah itu yang tercipta. Kesadaran atau 




Gunakartritve’pi tathā karteva bhavatyudāseenah 
(SK. 20)”
“Karena samyoga ‘keterhubungan’ dengan Purusha-
lah Prakriti yang tak berkesadaran (achetana 
lingam) dapat memiliki kesadaran. Begitu halnya 
dengan kesadaran yang netral, ia dengan sendirinya 
memiliki agen, walaupun semua agen semata-mata 
dipengaruhi triguna.”




Untuk dapat menyingkap dimensi secara menyeluruh 
mulai dari Prakriti hingga Purusha dan demi 
tujuan kelepasan (kaivalyartham) dari Prakriti, ada 
keterhubungan atau keterkaitan (samyoga) antara 
Purusha dan Prakriti yang diandaikan seperti 
kerjasama antara yang lumpuh dan yang buta. Dari 
keterkaitan ini hadirlah ciptaan atau manifestasi.
“Sesampun puput matemu Siwa ring Maya punika 
mijil Purusa miwah Predana Tatwa. Saantukan 
kakalih tatwa punika saha mamuat wisawa malian-
lianan, becik palihang dadosang kalih paos 
nyatuayang, mangda sinah antuk makayunin.”
“Setelah Siwa dan Maya itu selesai bertemu, lahirlah 
Purusha dan Pradhana Tattwa. Karena azas ini dua, 
dan memiliki kehendak berbeda-beda, sebaliknya 
dipisah menjadi dua dalam menceritakannya agar 
menjadi lehih terang dalam memikirkannya (Yasa 
dan Jelantik, 2008: 84).”
“Ring ajeng sampun kasinahang, Hyang Pretiwi 
punika pakumpulan sarwa tatwa. Artosipun Sang 
Hyang Cetana rauhing Purusa tatwa, nglantur ring 
indria, manah miwah Panca tanmatra, punika sami 
wenten ring Pretiwi. Raris sane mangkin sarining 
jagat punika sadrasa minakadinipun, punika 
matemahan manusa. Kengin ipun sampun sinah, i 
manusa dados papulaning sarwa tatwa.”
“Di depan telah dijelaskan bahwa Sang Hyang 
Prethiwi adalah tempat berkumpulnya segala tattwa. 
Artinya, Sang Hyang Cetana, pun Purusha tattwa, 
berlanjut dengan indriya, manah, panca tanmatra, 
itu semuanya ada pada prethiwi. Kemudian sari 
dari alam tersebut, sadrasa di antaranya, itu 
menjelma menjadi manusia. Dengan demikian 
jelaslah manusia juga adalah tempat berkumpulnya 
(akumulasi) segala tattwa (Yasa dan Jelantik, 2008: 
128).”
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Berdasarkan kutipan di atas jelas bahwa 
seluruh tattwa yang dideskripsikan sebelum-
sebelumnya terakumulasi dalam wujud manusia. 
Manusia dikatakan sebagai tempat berkumpulnya 
atau akumulasi segala tattwa. Dengan demikian, 
paradigma yang ditonjolkan bersifat humanistik. 
Pemahaman mengenai paradigma humanistik 
dapat dipahami dengan kehadiran kata ‘manusa’, 
yang tidak pernah secara eksplisit disebut dalam 
SK. Begitulah perubahan orientasi filsafat 
samkhya telah terjadi dalam Aji Sangkya, yaitu 
dari materialistik-spiritualistik menjadi siwaistik-
humanistik, yaitu dengan penanda kehadiran siwa 
dan manusa tattwa.
2.2 Perubahan Psikologi Kecemasan (Anxiety) 
menjadi Siwaistik
Seperti dijelaskan di atas, teks AS memiliki 
struktur deduktif dan SK memiliki struktur 
induktif. Perbedaan struktur tersebut dapat 
dipahami melalui identifikasi dasar permasalahan 
yang mengantar pada pembahasan lebih lanjut 
pada kedua teks. Berikut adalah petikan bagian 
identifikasi pada bagian awal kedua teks.
Tabel 2
Data Pembandingan SK dan AS: Perubahan 
dari Psikologi Kecemasan (Anxiety) menjadi 
Siwaistik
“Duhkatrayābhighātāt jijnāsā tadapaghātake 
hetau;
Drishte sā’pārthā chet naikāntātyantati’bhāvāt 
(SK.1).”
“Jika (seseorang) dibelenggu oleh tri dukhatraya 
‘tiga wujud kesengsaraan’, yaitu internal 
(adhyatmika), eksternal atau disebabkan oleh 
alam (adhibhautika), dan adikodrati (adhidaivika), 
maka timbullah keinginan mencari sarana untuk 
menghentikannya. Dapat dikatakan, usaha ini 
belumlah cukup walau tersedia berbagai cara yang 
biasa dilakukan (seperti obat-obatan dsb.), karena 
bersifat tidak permanen (atyanta) atau belum tuntas 
(ekanta).” 
“Drishthavadānushravikah sa hy avishuddhik 
shayātishayayuktah;
Tadvipareetah shreyān vyaktāvyaktajnavijnānāt 
(SK. 2).”
“Sarana yang tersurat dalam teks (seperti pelaksanaan 
ritual suci dsb.) pun belum dapat menyiasatinya 
oleh karena hanya berkenaan dengan ketidaksucian, 
kerusakan, dan gradasi. Pengetahuan diskriminatif 
pada vyakta ‘yang manifes’, avyakta ‘yang  tak 
manifes’, dan jna ‘yang maha mengetahui’ adalah 
jalan utama.”
“ M ū l a p r a k r i t i r a v i k r i t i r m a h a d ā d y ā h 
prakritivikritayah sapta;
Shodhashakastu vikāro na prakritirna vikritih 
purushah (SK. 3).”
“Mūla prakriti ‘akar penyebab atau sifat dasar 
atau materi’ tidak berevolusi (tidak berkembang 
dari yang lain) atau avikriti ‘tak tercipta’ dan tidak 
hidup dengan atau dalam dirinya. Tujuh aspek 
yang prinsip dimulai dari mahat atau buddhi 
‘prinsip utama atau inteligensi tertinggi’, yang 
selanjutnya menjadi ahamkara ‘ego’ dan panca 
tanmatra ‘elemen halus’ berkembang dari yang 
lain, ialah vikriti tattwa ‘yang tercipta’ juga prakriti 
tattwa ‘yang mencipta’. Lalu, terdapat enam belas 
aspek, yaitu manas ‘pikiran yang tiada henti-
hentinya bergerak dari satu titik ke titik yang lain’, 
jnanendriya atau buddhi-indriya ‘panca indra’, 
panca karmendriya, dan panca mahabuta adalah 
itu yang tercipta. Kesadaran atau Purusha ‘Diri’ 
bukanlah yang mencipta ataupun yang dicipta 
(Gitananda, 2014: 59-60).”
“Sane dados pretamaning satua ring buku puniki, 
tan lian Ida sang kalih, sane pateh kaluihan 
kautaman Ida, kalih sami maraga suksma-rahasia, 
luputing suka-duka, rumaga gawe tan ginawe, 
jeg wenten tan pakrana, Cetana miwah Acetana 
kaparabin antuk Sang Hyang Sastra.
Cetana ring Acetana punika kawentenan kalih 
ungguhnya mapapas: Cetana rumaga ening bresih, 
pradnyan menget tan kahanan lupa, eling kenceng 
tan patanggu, punika mungguh ring luhur.
Acetana punika sane mungguh ring sor, rumaga 
lupa tan kahanan menget, kadi batu celebungkah 
saluiripun. Diastu pateh antuk suksma kaluihan 
Ida, kalih sami luputing suka-duka, kewanten antuk 
Cetana punika sane ngranjing nyusup mamedah 
nguub tatwane ring sor sane kabaos Acetana, 
tatwane ring sor tan sida ngaranjingin tatwane 
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ring luhur, punika duaning kabaos utamayan ugi 
tatwane ring luhur.
Rikala matemu Cetana lawan Acetana punika, 
ngawetuang sahananing kawentenane sami, jagat 
minakadinipun, sane pacang kasinahang ring 
lanturan satuane puniki, nanging yan pasah Sang 
kalih punika jagate sami nenten wenten, kadi indik 
ical sumpenane rikala matangine pasah ring arip. 
Cetana miwah Acetana punika sane kabaos Siwa 
Tatwa lawan Maya Tatwa: Cetana sane kabaos 
Siwa, Acetana punika Maya Tatwa.
Antukan Cetana punika wenten kenceng, sedeng 
miwah endukan, punika duaning kapalih tiga, 
kaparabin Siwa, Sadasiwa miwah Paramasiwa. 
Siki-siki pacang kasinahang ring sor puniki.”
“Yang disebut sebagai awal mula dalam uraian 
buku ini tidak lain adalah Ia Yang Dua, yang 
sama keluhuran dan keutamaan-Nya. Kedua-
duanya berwujud rahasia-gaib, luput dari suka-
duka. Berwujud kerja tanpa dikerjakan. Ada tanpa 
sebab. Cetana dan Acetana adalah Ada Yang Dua, 
kedudukannya berlawanan. Cetana berwujud 
bersih-hening, cerdas, selalu ingat, tidak pernah 
lupa, selalu sadar, tanpa putus, tanpa akhir. Itu 
berkedudukan di atas.
Sedangkan Acetana berkedudukan di bawah. 
Berwujud lupa, tidak pernah ingat. Bagai 
gumpalan batu dan yang sejenisnya. Walaupun 
sama kerahasiaan dan keutamaannya dan sama-
sama luput dari suka-duka, tetapi karena Cetana 
itu yang menyusup menyusup-masuk-menembus-
melingkupi azas yang ada di bawah, yang disebut 
Acetana, sedangkan azas yang ada di bawah tidak 
dapat memasuki azas yang ada di atas, maka azas 
yang di atas dikatakan lebih utama.
Ketika Cetana dan Acetana tersebut bertemu, maka 
lahirlah semua yang ada ini. Alam umpamanya, 
sebagai yang akan dijelaskan dalam kelanjutan 
uraian ini. Tetapi jika kedua azas tersebut berpisah, 
alam semuanyapun tidak ada, bagai lenyapnya 
mimpi di saat bangun tidur pisah dengan kantuk. 
Cetana dan Acetana itulah yang disebut  Siwa 
Tattwa dan Màyà Tattwa. Cetana disebut  Siwa 
Tattwa dan Acetana disebut Màyà Tattwa.
Oleh karena Cetana itu dikatakan ada yang kuat, 
sedang dan lemah, makanya dibagi tiga, dinamai: 
Parama Siwa, Sada Siwa dan  Siwa. Masing-
masing akan dijelaskan di bawah ini (Yasa dan 
Jelantik, 2008: 77-78).”
Dari kutipan dapat teridentifikasi dasar 
permasalahan yang terdapat di awal teks AS di 
atas dapat dipahami bahwa fokus pembahasan 
adalah pada dua “Cetana” dan “Acetana”. Secara 
umum, kedua azas memiliki sifat-sifat yang 
berlawanan, namun saling melengkapi, menyatu 
dalam mengadakan yang ada ini. Jika keduanya 
berpisah, segala yang adapun tidak akan ada lagi. 
Begitulah bagian identifikasi dari teks AS yang 
memokuskan perhatian pada aspek dualisme 
yang berdualitas, yaitu Cetana dan Acetana, atau 
Siwa Tattwa dan Maya Tattwa. Pada akhir-akhir 
bagian identifikasi dari AS kemudian lebih banyak 
pemokusan pada satu azas saja, yaitu Cetana atau 
Siwa Tattwa yang mengejawantah menjadi tiga 
kategori, yaitu Parama Siwa, Sada Siwa, dan 
Siwatma. Pemokusan bahasan pada AS ini sangat 
berbeda dengan bagian identifikasi permasalahan 
pada SK.
Pada kutipan di atas, pembicaraan yang 
merujuk pada identifikasi dasar permasalahan 
yang dibahas selanjutnya dalam teks SK adalah 
dinamika batin yang selalu dihantui kecemasan-
kecemasan akan keadaan sengsara yang disebut 
tri dukhatraya ‘tiga wujud kesengsaraan’, yaitu 
internal (adhyatmika), eksternal atau disebabkan 
oleh alam (adhibhautika), dan adikodrati 
(adhidaivika). Dalam keadaan cemas itu, manusia 
secara psikologis seringkali mengalami perasaan 
terlempar, kesendirian dalam dunia, lalu mulai 
mempertanyakan asal-usulnya. Keadaan ini 
mendorong manusia untuk berpikir sampai pada 
keadaan primordialnya, dan mulai bertanya, 
“mengapa ada?”, “siapa (sebenarnya) aku?”, dan 
seterusnya. 
Jika pertanyaan-pertanyaan itu telah 
mengemuka, dimulailah pencarian jawaban atas 
pertanyaan-pertanyaan itu. Menanggapi keadaan 
primordial itu SK menjawab secara perlahan 
bahwa pertama-tama yang ada (baca: manusia) 
harus memiliki pengetahuan diskriminatif 
mengenai vyakta ‘yang manifes’, avyakta ‘yang 
tidak manifes’, dan jna ‘yang maha mengetahui’. 
Lalu, pemahaman terhadap ketiga aspek primordial 
yang bersifat trikotomis tersebut dilanjutkan 
dengan pemahaman terhadap dua yang dikotomis 
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yaitu prakriti ‘penyebab atau sifat dasar atau 
materi’ yang tidak berevolusi atau tidak tercipta 
dan purusha ‘kesadaran atau diri’. 
Dari pembahasan awal SK ditemukan bahwa 
teks ini dimulai dari pembahasan tiga aspek yang 
lalu mengerucut menjadi dua. Pada bagian awal 
SK belum dibahas tentang Cetana dan Acetana 
seperti dalam AS. Jelas terdapat perbedaan 
orientasi pembahasan pada bagian awal kedua 
teks. AS dimulai dari aspek-aspek yang tinggi, 
Cetana, dan SK dimulai dari pengelaborasian 
keadaan psikologi manusia yang selalu cemas 
akan kesengsaraan.
2.3   Perubahan Pemahaman Mengenai Prakriti 
atau Pradhana
Berdasarkan Samkhya Karika karya Ishvara 
Krishna, tattwa atau klasifikasi doktrin filsafati 
yang muncul paling awal adalah Prakriti. Berikut 
adalah penjelasan mengenai prakriti.
Tabel 3
Data Pembandingan SK dan AS: Perubahan 
Pemahaman Mengenai Prakriti atau Pradhana
“ M ū l a p r a k r i t i r a v i k r i t i r m a h a d ā d y ā h 
prakritivikritayah sapta;
Shodhashakastu vikāro na prakritirna vikritih 
purushah (SK. 3).”
 “Mūla prakriti ‘akar penyebab atau sifat dasar atau 
materi’ tidak berevolusi (tidak berkembang dari 
yang lain) atau avikriti ‘tak tercipta’ dan tidak hidup 
dengan atau dalam dirinya. Tujuh aspek yang prinsip 
dimulai dari mahat atau buddhi ‘prinsip utama atau 
inteligensi tertinggi’, yang selanjutnya menjadi 
ahamkara ‘ego’ dan panca tanmatra ‘elemen halus’ 
berkembang dari yang lain, ialah vikriti tattwa ‘yang 
tercipta’ juga prakriti tattwa ‘yang mencipta’. Lalu, 
terdapat enam belas aspek, yaitu manas ‘pikiran 
yang tiada henti-hentinya bergerak dari satu titik 
ke titik yang lain’, jnanendriya atau buddhi-indriya 
‘panca indra’, panca karmendriya, dan panca 
mahabuta adalah itu yang tercipta. Kesadaran atau 




Mahadādi tachcha kāryam prakritisarūpam 
virūpam cha (SK. 8).”
“Prakriti ‘daya kreatif’ tidak disadari karena 
kepelikannya; bukan dari kealpaannya. ia dapat 
disadari dari efek yang ditimbulkan, yaitu mahat 
‘inteligensi tertinggi’ dan yang lainnya. Efeknya 
memiliki bentuk yang mirip sekaligus berbeda 
bentuk dengan Prakriti.”
“Trigunamaviveki vishayah sāmānyamachetanam 
prasavadharmi;
Vyaktam tathā pradhānam tadvipareetastathā cha 
pumān (SK. 11).”
“Kedua bentuk Pradhana (Prakriti sebagai 
penyebab utama) baik vyakta ‘yang manifes’ 
ataupun avyakta ‘yang  tak manifes’ terdiri dari 
tiga unsur (triguna: sattva, rajas, dan tamas) yang 
tak terpisahkan (avivekin), objektif (visaya), umum 
(samanya), tidak sadar (achetana), subur atau 
produktif (prasavadharmin). Namun Purusha, sang 
jiwa, memiliki karakteristik yang sebaliknya dengan 
yang manifes dan tidak nyata, tetapi terkadang mirip 
dalam beberapa hal.”
“Kabiaparan cita punika kawastanin triguna. 
Dagingipun triguna punika kaanggen wisaya antuk 
cita. Kruna wisaya ring guna dados silar-silurang. 
I triguna banget mamuat lupaning predhana, Sang 
pinaka ibu. Mawinan I triguna banget bingung kalih 
ngawe bingung sang cita. Awinan kadat yening 
citane misadia mantuk ring purusa tatwa....”
 “Keberpencaran citta itu disebut triguna. Artinya, 
triguna itu dijadikan wisaya oleh citta. Wisaya 
dengan kata guna dapat saling tukar. Si triguna 
banyak membawa lupanya Pradhana. Ia yang 
sebagai ibunya. Makanya Si triguna sangat bingung 
dan membuat bingung sang citta. Akibatnya sang 
citta mengalami kesulitan untuk kembali ke purusha 
tattwa....”
Dalam kutipan di atas, kata ‘prakriti’ muncul 
pertama kali pada bait ketiga. Menurut kamus, kata 
ini berarti bentuk asli (bawaan), sifat dasar, watak, 
karakter; pola, patokan baku, model (Zoetmulder 
dan Robson, 1995: 841). Arti kamus ini sejalan 
dengan pemahaman menurut SK bahwa prakriti 
itu adalah penyebab, sifat dasar, materi. Kata ini 
memiliki arti yang sedikit tidak sama dengan 
pradhana, berdasarkan versi AS, yaitu benih yang 
17
pertama, sumber asli alam semesta, sifat dasar 
alam yang tidak/belum berkembang (Zoetmulder 
dan Robson, 1995: 835). Ini juga sama dengan 
pengertian yang dipahami menurut SK bahwa 
prakriti itu tidak berevolusi (tidak berkembang 
dari yang lain) atau avikriti ‘tak tercipta’ dan tidak 
hidup dengan atau dalam dirinya.
Prakriti justru merupakan daya kreatif yang 
dapat disadari karena adanya mahat ‘intelegensi 
tertinggi’ dan yang lainnya (lih. SK. 3). Dengan 
kata lain, prakrti ini memang ada begitu saja, 
ia adalah dunia ini. Dialah ruang dan waktu. 
Ialah yang ada ini pada awalnya. Akan tetapi, 
ia belumlah berkesadaran sebelum kehadiran 
purusha. Ia seperti badan yang tidur, bahkan 
tanpa mimpi jika tanpa purusha. Prakriti bisa saja 
bergerak, namun tidak ada kesadaran menentukan 
gerakannya, jadi tidak tentu arah. Dalam SK 
prakriti hadir lebih dahulu dibanding purusha, 
sedangkan dalam AS purusha dijelaskan sebelum 
prakriti (baca: pradhana). 
Penempatan prakriti sebelum purusha 
sesuai dengan pengertian yang diberikan Williams 
(1999: 654) bahwa Prakriti artinya membuat atau 
menempatkan sebelum atau lebih dahulu. Begitu 
halnya dengan pradhana yang berarti sesuatu atau 
seseorang yang mengepalai, bagian terpenting 
dan esensial dari segalanya; yang paling awal atau 
pertama, ketua, kepala. Jadi benar saja, dalam 
SK prakriti berkedudukan lebih dahulu secara 
kebahasaan daripada purusha. Namun, kedudukan 
ini didekonstruksi dalam AS; purusha muncul 
lebih awal daripada pradhana.
Pradhana atau prakriti itu berwujud 
manifes dan tidak manifes. Kedua wujud prakriti 
itu mengandung tiga unsur yang disebut triguna 
(sattwa, rajas, dan tamas). Ketiganya tidak dapat 
pernah lepas dari prakriti atau azas ini selalu 
membawa ketiga guna itu. Jadi sejak awal prakriti 
telah membawa serta ketiga unsur tersebut. 
Pemahaman ini telah didekonstruksi dalam AS. 
Dalam AS disebutkan bahwa prakriti yang telah 
mengejawantah menjadi citta yang dipengaruhi 
triguna.
Dalam AS, citta itulah yang dipengaruhi 
triguna. Justru dalam AS, prakriti dikatakan 
melahirkan triguna itu, dan bukan prakriti 
yang dipengaruhi oleh triguna. Walaupun, pada 
dasarnya citta itu menurut hadir dari prakriti 
(pradhana), namun melalui pertemuannya 
dengan purusha. Dengan demikian, telah terjadi 
perubahan pemahaman terhadap prakriti yang 
berkaitan dengan triguna.
2.4 Perubahan Pemahaman Mengenai Purusha
 Purusha sering dipahami sebagai jiwa 
atau bathin dan kesadaran. Menurut Sura dan Yasa 
(2009: 6) purusha adalah semangat kesadaran 
yang selalu menjadi subjek pengetahuan dan tidak 
pernah menjadi objek pengetahuan. Ia adalah 
kesadaran yang langgeng yang padanya tidak ada 
perubahan dan aktivitas. Sedangkan dalam AS, 
purusha mengejawantah dari Siwatma.
Tabel 4
Data Pembandingan SK dan AS Terkait 
Perubahan Pemahaman Mengenai Purusha
“ S a n g h ā t a p a r ā r t h a t v ā t 
trigunādiviparyayādadhishthānāt;
Purusho’sti bhoktribhāvāt kaivalyārtha 
pravritteshcha (SK. 17).”
Purusha ‘kesadaran’ itu ada, karena segala yang 
ada itu ada demi sesuatu yang lain (sanghat 
pararthatvat). Yang tak manifes dan yang manifes, 
keduanya adalah yang ada itu (yang terdiri dari 
triguna) (bait 14-16), maka ‘yang lain’ itu pasti 
berbeda dari ‘yang  tak manifes dan yang manifes’, 
karena tidak dipengaruhi oleh triguna (trigunadi 
viparyayat); pasti ada pengendali atau poros 
(adhishthana) dari yang tak manifes dan yang 
manifes; ‘yang lain’ ini pasti juga merupakan 
tumpuan pengalaman subjektif (bhoktribhava); dan 
yang terakhir, ada usaha keras universal menuju 
kebebasan atau kelepasan (kaivalya).
“Tasmāttatsamyogādachetanam chetanāvadiva 
lingam;
Gunakartritve’pi tathā karteva bhavatyudāseenah.”
“Karena samyoga ‘keterhubungan’ dengan 
Purusha-lah Prakriti yang tak berkesadaran 
(achetana lingam) dapat memiliki kesadaran. 
Begitu halnya dengan kesadaran yang netral, ia 
dengan sendirinya memiliki agen, walaupun semua 
agen semata-mata dipengaruhi triguna.”
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“Diastu purusa tatwa punika taler ngibek 
wredi amenuhi buana, nanging asapunika ugi 
predana tatwane ngibek ring jagate. Sang purusa 
ngwrediang urip. Sang predana taler tan katunan 
manglimbakang angga maka wadah. Sang purusa 
ngalimbakang unung, sang predana ugi tan pegat 
ngawrediang sane kauningin....”
“Walaupun purusha tattwa tersebut penuh atau 
memenuhi alam, tetapi pradhana tatwa pun 
memenuhi alam. Sang purusha melimpahkan 
hidup, sang pradhana tidak kurang melimpahkan 
badan sebagai wadah. Sang purusha melimpahkan 
pengetahuan, sang pradhana pun tidak hentinya 
melimpahkan yang diketahui.”
Kata “purusha” pertama kali muncul 
berbarengan dengan kemunculan pertama kali 
setelah kata “prakriti” dalam SK bait ke-3. Pada 
bait itu dijelaskan bahwa purusha itu tidaklah 
memiliki sifat menciptakan ataupun yang 
diciptakan. Ia ada begitu saja. Dalam bait SK 
17 di atas diterangkan, “purusha ‘kesadaran’ itu 
ada karena segala yang ada itu ada demi sesuatu 
yang lain.” Yang dimaksud sebagai “yang lain” itu 
adalah purusha. Jadi, purusha ada demi hubungan 
intersubjektif dengan yang ada. Purusha itulah 
yang lain itu. Ia ada untuk mengetahui atau 
menyadari ke-ada-an yang ada itu karena yang lain 
itulah dijelaskan merupakan tumpuan pengalaman 
subjektif.
Berdasarkan kutipan di atas, keduanya, baik 
purusha maupun prakriti, saling mengadakan 
satu sama lain. Purusha memberikan kesadaran 
kepada prakriti, dan prakriti memberikan agen 
(tubuh dan badan) kepada purusha. Jadi, tidak ada 
yang diobjekkan ataupun menjadi subjek tunggal 
dalam pertemuan keduanya. Oleh karena itu, 
pemahaman terhadap dikotomi purusha sebagai 
subjek dan prakriti sebagai objek dapat dipandang 
kurang tepat.
Segala pemahaman tentang purusha seperti 
dijelaskan di atas dapat dipahami dengan analogi 
berikut. Segala alam dan segala makhluk telah 
ada sebelum manusia lahir. Namun, sebelum 
manusia lahir, segalanya hanya ada dan belum 
ada yang mengetahui atau dapat menjelaskan 
keberadaan segala yang ada itu sebelum hadirnya 
manusia. Namum pandangan antroposentris 
menjelaskan segala yang ada itu dikatakan ada 
demi kepentingan manusia. Seperti sepeda motor 
yang ada tanpa pengendaranya. Padahal, sesuatu 
yang lain itu (manusia) ada karena segala yang 
ada sebelumnya, seperti seorang pengendara tidak 
dapat hadir pada ruang dan waktu yang ditentukan 
tanpa kendaraannya. Ini sama halnya dengan relasi 
satu manusia dengan manusia lain, kehadiran 
seorang manusia itu tidak akan pernah diketahui 
tanpa manusia lain, walaupun ia telah memang 
ada di sana. Seperti itulah kira-kira purusha itu 
sesuai yang dijelaskan oleh SK.
Akan tetapi, terdapat pemahaman yang 
berubah terhadap purusha dalam AS jika 
dibandingkan sekali lagi dengan pemahaman 
dalam SK. Telah terjadi dekonstruksi terhadap 
pemahaman seperti dijelaskan di atas. Sekali 
lagi, purusha dalam SK itu adalah ada yang 
lain (sanghat pararthatvat) atau ia yang diberi 
persiapan (bdk. Saraswati, 2008: 37); purusha 
hadir karena prakriti ada. Seperti halnya roh 
hadir karena memiliki media atau tubuh untuk 
memungkinkannya mengada. Sedangkan dalam 
AS, secara kebahasaan, purusha hadir lebih dahulu 
daripada pradhana. Di samping itu menurut AS, 
purusha ada karena diciptakan oleh Siwatatwa 
dan Mayatatwa. Seperti telah dijelaskan di atas, 
selain purusha, terdapat tiga tingkatan kesadaran 
di atasnya, yaitu Siwatma, Sadasiwa, dan 
Paramasiwa. 
Ketiga bentuk kesadaran ini dapat 
dianalogikan dengan Matahari: Paramasiwa 
adalah bagian paling tengah Matahari yang 
terlihat kehitaman dan cenderung diam, Sadasiwa 
adalah sinar api kuning panas yang selalu 
bergerak menjilat-jilat, dan Siwatma bagaikan 
sinar yang memancar. Setelah sampai di bumi 
sinar itu disebut purusha, ia telah menyatu 
dengan alam dan isinya, dan menjadi energi hidup 
segala makhluk hidup. Dengan kata lain, seperti 
Matahari yang terlihat diam dan tenang, begitulah 
Paramasiwa. Lalu Matahari yang terlihat memiliki 
sinar selalu bergerak-gerak dan menyilaukan, 
begitulah Sadasiwa. Sedangkan, Matahari 
yang sinarnya memancar ke seluruh alam dan 
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menyentuh dedaunan, begitulah Siwatma. Seiring 
sinarnya memancar, iapun berubah menjadi energi 
hidup yang tak lagi tampak, namun hanya dapat 
direfleksikan sebagai kesadaran, itulah purusha.
2.5 Perubahan Pemahaman Mengenai Buddhi 
atau Mahat
Berdasarkan Zoetmulder dan Robson 
(1995: 138), buddhi adalah kekuatan pembentuk 
dan penyimpan buah pikiran, kecerdasan, akal, 
budi, semangat, hati, ingatan; pendapat, pikiran, 
perasaan, paham, pengertian, cita-cita, angan-
angan (cf. hidêp); watak, tabiat, pembawaan; 
kehendak, maksud. Dengan kata lain, buddhi 
sesuai arti kamus adalah kecerdasan bawaan. 
Berikut adalah penjelasan buddhi menurut SK.
“Adhyavasāyo buddhidharmo jnānam 
virāga aishvaryam;
S ā t t v i k a m e t a d r ū p a m 
tāmasamasmādviparyyastam (SK. 23).”
Buddhi yang juga disebut mahat (intelek, 
intuisi) bercirikan keinginan dan kecerdasan 
reflektif (adhavasaya). Sifat sattwiknya ada 
empat bentuk (rūpa), yaitu dharma ‘laku 
bajik’, jnana ‘pengetahuan diskriminatif’, 
vairagya ‘tak terikat’, dan aishvarya 
‘pencapaian tertinggi dan kesempurnaan’. 
Dan, sifat tamasiknya adalah kebalikannya 
(dari keempat sifat sattwik itu).
Seperti dijelaskan dalam bait SK di atas, 
buddhi adalah intelek dan intuisi. Pemahaman ini 
berbeda dengan yang dijelaskan dalam AS. Buddhi 
dalam AS dipahami sebagai citta yang merosot 
kesadarannya (lih. Yasa dan Jelantik, 2008: 90). 
Dalam AS citta diposisikan sebagai tattwa yang 
lebih tinggi daripada buddhi. Padahal, dalam SK, 
citta tidak pernah disebutkan secara eksplisit. 
Williams (1999: 395) menjelaskan bahwa Citta 
(baca: cita) berarti memperhatikan, bermaksud, 
merindukan, memikirkan, merefleksikan, 
mengimajinasikan; pikiran, intensi, keinginan, 
harapan; kenangan. Pengertian sejalan juga 
diberikan oleh Zoetmulder dan Robson (1995: 
177) sebagai berikut.
“Citta adalah pikiran, maksud; hati, budi. 
Dalam filsafat samkhya, jika ia dipakai 
sebagai dasar teoretis yoga, perbedaan antara 
buddhi, ahamkara dan manas benar-benar 
hilang. Bersama-sama mereka membentuk 
citta, tempat kedudukan pikiran, kehendak, 
dan perasaan.”
Berdasarkan pengertian di atas, jelas telah 
terjadi dekonstruksi dengan hadirnya kata “citta” 
dalam AS, yang dalam SK adalah aktivitas serentak 
dari dua tatwa, yaitu buddhi dan ahamkara. 
Artinya, citta dalam AS lebih dieksplisitkan 
menjadi salah satu tattwa. Dengan kehadiran citta, 
pemahaman mengenai buddhi juga serta merta 
berubah dalam AS.
2.6 Perubahan Pemahaman Mengenai 
Ahamkara (ahangkara)
Berdasarkan elaborasi sebelumnya, 
kehadiran citta dalam AS telah mendekonstruksi 
pemahaman tatwa-tatwa seperti buddhi, 
ahamkara, dan manas. Seperti telah dijelaskan 
pada kedua teks, AS dan SK, yang sebelumnya 
telah dibahas, tatwa ahamkara hadir setelah 
buddhi. Menurut Zoetmulder dan Robson 
(1995: 15) ahamkara berarti konsep kepribadian 
seseorang, diri yang egoistik (salah satu tingkat 
dalam evolusi prakriti); egoisme, kebanggaan; 
mementingkan diri sendiri; (juga dalam arti yang 
lebih baik) kepercayaan pada diri sendiri, yakin, 
dan berani. Berikut adalah penjelasan dalam SK 
mengenai ahamkara. 




“Ahamkara atau ego bercirikan abhimana 
‘keakuan’. Dari ahamkara muncul dua 
bentuk evolusi, yaitu yang satu terdiri dari 
sebelas (manas, panca jnanendriya dan 
panca karmendriya), dan lima rangkum 
elemen halus (panca tanmatra).”
Seperti dijelaskan dalam kutipan di atas, 
ahamkara adalah ego, keakuan. Lalu, oleh karena 
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dipengaruhi oleh sattwa guna, maka ahamkara 
mengejawantah menjadi sebelas (manas, panca 
jnanendriya dan panca karmendriya), dan 
dipengaruhi oleh tamas menjadi lima elemen 
halus (panca tanmatra). Berikut adalah penjelasan 
sebelas tattwa pertama.
 Di samping itu, terdapat pula penjelasan 
mengenai ahamkara dalam SK yang mirip dengan 
penjelasan dalam AS. Terdapat tiga sifat ahamkara, 
yaitu wekreta ‘sifat gemar akan kepandaian, rajin 
selalu mempelajari ajaran, tahan akan panas 
dingin (penderitaan)’, tejasa atau ahamkara yang 
dipengaruhi rajas, dan bhutadi atau ahamkara 
yang dipengaruhi tamas/tamah. Akibat pengaruh 
wekreta, ahamkara mengejawantah menjadi 
manas dan panca jnanendriya dan akibat 
dipengaruhi tejasa mengejawantah menjadi 
panca karmendriya, serta akibat tamas, ahamkara 
menjadi bhutadi dan mengejawantah menjadi 
panca mahabuta. Namun, penjelasan dalam AS 
seperti dijelaskan di atas bahwa ahamkara tetap 
dipengaruhi citta dan buddhi yang membawa ketiga 
guna yang melekat padanya. Sedangkan dalam 
SK, tidak terdapat penjelasan seperti disebutkan 
dalam AS bahwa ahamkara tetap membawa citta 
dan buddhi. Berikut adalah petikan penjelasan 
lanjutan tentang ahamkara dalam SK.
“Sāttvika ekādashakah pravartate vaikri 
tādahamkarāt;
Bhūtādestanmātrah sa tāmasastaijasādub 
hatam (SK. 25).”
“Yang terdiri dari sebelas, yang bersifat 
sattwik, hadir dari ahamkara yang sattwik 
(vaikrita). Panca tanmatra muncul 
dari ahamkara yang tamasik (bhūtadi). 
Kedua bentuk tersebut mewujud karena 
pengaruh rajas terhadap ahamkara 
(taijasadubhayam).”
Pada petikan bait SK di atas, terdapat dua 
unsur triguna, yaitu sattwa dan tamas, yang 
mempengaruhi ahamkara: ahamkara yang satwik 
disebut vaikrita atau wekreta memunculkan 
ekadasendriya, sedangkan dari ahamkara yang 
tamasik muncul panca tanmatra. Dari penjelasan 
dalam SK tidak dapat ditemukan ahamkara yang 
rajasik. Pemahaman ini telah didekonstruksi dalam 
AS bahwa terdapat ahamkara yang rajasik yang 
disebut tejasa. Tejasa ini memunculkan panca 
karmendriya dan wekreta hanya memunculkan 
manas dan panca buddhindriya atau jnanendriya 
(lima tubuh persepsi). Dengan demikian telah 
terjadi dekonstruksi pada pemahaman mengenai 
ahamkara yang mengakibatkan perubahan 
pemahaman.
2.7 Perubahan Pemahaman Mengenai Manas
 Setelah ahamkara, muncullah satu tattwa 
yang disebut manas. Menurut Zoetmulder dan 
Robson (1995: 640) manas atau manah adalah budi 
dalam arti seluas-luasnya seperti diterapkan pada 
semua daya mental, semangat, budi, pikiran, hati, 
perasaan. Definisi yang diberikan terhadap manas 
dalam kamus memiliki kemiripan dengan definisi 
buddhi. Williams (1999: 783) mendefinisikan 
manas sebagai pikiran; intelek, kecerdasan, 
pengertian, persepsi, dan perasaan. Berikut adalah 
penjelasan mengenai manas dalam SK. 24 (pada 
poin 3.6).
Seperti dijelaskan pada kutipan itu, manas 
itu adalah bentuk evolusi dari ahamkara. Pada 
subbab sebelumnya juga terdapat kutipan (SK. 
25) juga menerangkan bahwa manas muncul 
dari ahamkara satwik, yang selanjutnya diikuti 
oleh panca jnanendriya dan panca karmendriya. 
Berikut adalah dua bait SK yang menerangkan 
lebih lanjut tentang sifat manas.
“Ubhayātmakamatra manah, sankalpa 
kamindriyan cha sādharmyāt;
G u n a p a r i n ā m a v i s h e s h ā n n ā n ā t v a m 
bāhyabhedāshcha (SK. 27).”
 “Manas menentukan sifat keduanya (daya 
persepsi dan tindak). Manas memberi dasar 
pertimbangan (sankalpaka) dan juga sebagai 
organ persepsi karena menentukan apa 
yang akrab bagi panca indra. Multivariasi 
(nanatvam) dan keberagaman eksternal 
(segala yang diketahui pikiran) terjadi 
karena perubahan bentuk dari guna secara 
khusus (guna parinama visheshāt).” 
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“Svālakshanyam vrittistrayasya saishā 
bhavatyasāmānyā;
Sāmānyakaranavrittih prānādhyā vāyavah 
pancha (SK. 29)”
 “Mahat, ahamkara, dan manas memiliki 
fungsi spesifik masing-masing dan 
berbeda satu sama lain, yaitu adhyavasaya 
(kemampuan refleksif yang tajam), 
abhimana (keakuan; ego), dan proses 
deliberasi atau pemikiran dan analisis 
(sankalpa) (bait 23, 24, dan 27). Fungsi 
ketiganya secara umum adalah mendukung 
atau menpertahankan udara-udara vital 
(prana), ialah pemertahanan hidup.”
Pada kedua kutipan di atas dijelaskan bahwa 
manas merupakan penentu sifat dari evolusi dari 
panca jnanendriya (daya persepsi) dan panca 
karmendriya (daya tindak). Manas itu juga 
memberi dasar pertimbangan, proses deliberasi, 
pemikiran, dan analisis (sankalpa). 
 Berbeda dengan pengertian di atas, 
dalam AS dijelaskan bahwa manas atau manah 
adalah rajendriya atau raja indera. Ia bertugas 
memikirkan segala hal. Bahkan, dijelaskan 
bahwa posisinya berada pada bijinya otak, di 
sela-sela kening, jantung, pusar, dan di antara 
kemaluan dan pusar (lih. Yasa dan Jelantik, 2008: 
121). Jadi manas atau manah dalam kedua teks 
sama-sama merujuk pada pikiran. Tetapi, tetap 
dalam AS terjadi dekonstruksi yang memberikan 
pemahaman baru bahwa manas itu raja indera, 
yang tidak dijelaskan dalam SK seperti itu. Begitu 
juga posisi-posisi, atau letak manas itu pada 
tubuh manusia diterangkan dengan jelas pada AS, 
sedangkan dalam SK lebih bersifat umum.   
 Melalui analisis terhadap tatwa-tatwa di 
atas dipahami bahwa telah terjadi dekonstruksi 
tatwa-tatwa dalam SK dalam AS. Dekonstruksi 
dimaksud dalam wujud perubahan pemahaman 
masing-masing tattwa itu. Perubahan pemahaman 
tersebut tentunya memungkinkan terjadinya 
perubahan paradigma filsafat samkhya. Artinya, 
telah terjadi perubahan gugus pikir atau perubahan 
pola pemahaman terhadap keterjalinan hubungan 
masing-masing tatwa satu dengan yang lainnya.
2.8 Perubahan Struktur dan Alur Manifestasi 
Wacana Filsafati Samkhya 
 Dalam subbab-subbab sebelumnya 
telah dijelaskan bahwa telah terjadi perubahan 
paradigma filsafat samkhya dalam wujud beragam 
berdasarkan lingkup filsafati yang menjadi fokus 
bahasan. Perubahan-perubahan tersebut dapat 
dikatakan telah merambah hampir keseluruhan 
teks sehingga dipastikan terjadi juga perubahan 
struktur dan alur manifestasi. Pada subbab ini 
dielaborasi perubahan struktur dan alur manifestasi 
tersebut dalam wujud diagram agar tergambar 
secara lebih jelas yang dimaksud.
Diagram 1. Struktur dan Alur Manifestasi 
dalam SK (diadaptasi dari Saraswati, 2008)
: Hubungan dua arah
: Arah Manifestasi
: Atribut laten
: Klasifikasi Tatwa-tatwa SK
Diagram 2. Struktur dan Alur Manifestasi 




Berdasarkan penggambaran melalui diagram 
di atas dapat dipahami bahwa secara keseluruhan 
bangunan filsafati samkhya yang dikonstruksi 
sesuai teks SK telah berubah dalam AS. Seperti 
misalnya hubungan prakriti-purusha dalam 
SK telah berubah menjadi hubungan purusha-
pradhana – hubungannya telah dibalik. Bahkan, 
tidak ada kekekalan posisi keduanya seperti dalam 
kutipan berikut.
“.... Tan gampang pacang nginasang, antukan 
jagate puniki sami rauh sadagingipun 
mawangun saking Predana Purusa. Nenten 
punapa punapi iriki ring  jagate sane tan 
madaging Predana Purusa. Apan mawiwit 
Predana Purusa, mawinan sami awaking 
Predana Purusa.”
“.... Tidak mudah jika hendak memisahkannya, 
karena alam ini beserta isinya dibangun dari 
Predana Purusa. Tidak ada sesuatu apapun 
di alam ini yang tidak berisi Predana Purusa. 
Karena berasal dari Predana Purusa, maka 
semua adalah perwujudan Predana Purusa.
Begitu halnya dengan kehadiran tattwa-
tattwa yang mentransendensi purusha dan 
pradhana, seperti paramasiwa, sadasiwa, dan 
siwatma, bahwa ketiganya mengejawantah ke 
dalam purusha. Akhirnya, perubahan juga terjadi 
pada tattwa-tattwa selanjutnya, dalam SK tattwa-
tattwa selanjutnya hadir dari atau manifestasi 
prakriti, sedangkan dalam AS, tattwa-tattwa itu 
hadir dari pertemuan purusha dan pradhana. 
Begitu juga dengan penambahan citta tattwa dan 
manusa tattwa telah mengubah hirarki struktur 
dan alur manifestasi keseluruhan tattwa dimaksud. 
Dengan demikian, jelaslah bahwa perubahan 
paradigma filsafati terjadi melalui perubahan 
dalam berbagai segi keberhubungan hierarki 
manifestasi keseluruhan tattwa-tattwa secara 
struktural – hubungan antar tattwa dalam SK telah 
berubah dalam AS.
III. Penutup
Teks AS adalah teks filsafat Bali modern 
yang terbit pada tahun 1947. Karena rentang waktu 
penulisan berdasarkan pemahaman terhadap 
wacana filsafat samkhya yang berasal dari India 
memberi peluang perbedaan-perbedaan dan 
penundaan-penundaan pemahaman yang berujung 
kepada perubahan paradigma. Oleh karena itu 
dapat disimpulkan bahwa perubahan paradigma 
wacana filsafat samkhya yang ditemukan dalam 
teks AS adalah: (1) perubahan wacana filsafati 
materialistik-spiritualistik menjadi siwaistik-
humanistik; (2) perubahan wacana filsafati 
dari kecemasan (anxiety) menjadi siwaistis; 
(3) perubahan pemahaman mengenai prakriti 
atau pradhana; (4) perubahan pemahaman 
mengenai purusha; (5) perubahan pemahaman 
mengenai buddhi atau mahat; (6) perubahan 
pemahaman mengenai ahamkara (ahangkara); 
(7) perubahan pemahaman mengenai manas; 
dan seluruh perubahan tersebut terakumulasi 
dalam (8) perubahan struktur dan alur manifestasi 
pemahaman Samkhya. Perubahan-perubahan 
tersebut bermakna bahwa tradisi Samkhya –
walaupun secara kanonik merujuk kepada teks 
otoritatif (SK)—tetap saja berubah sesuai ruang 
dan waktu penanggapan yang terbaca melalui 
penggunaan bahasa dalam teks AS.
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